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TEOLOGIA BIBLICA 
DELLA PACE E DELLA CREAZIONE*
Frederic RAURELL
Introduzione 
La mia nonna volendo spiegare le circostanze storiche della nascita di Gesù
a Betleme soleva ripetere: «E allora il buon Dio fece sorgere l’imperatore
Augusto affinché ci fosse pace sulla terra, quando Cristo sarebbe nato». La
pace fu in effetti un concetto fondamentale della storia cristiana. La spiegazio-
ne della nonna rispecchiava la speranza della Chiesa che le due forme della
pace potessero essere rapportate l’una all’altra nel piano salvifico di Dio. Ma
all’origine sono due realtà contrapposte. L’imperatore Augusto significa la
pace del potere, Cristo la pace dell’amore. 
Il tema biblico della pace è ricco, ma complesso. La parola ebraica sˇa¯lôm
non coincide con il vocabolo latino pax1 o con il greco ερνη. Il termine
ebraico sˇa¯lôm etimologicamente proviene dalla radice sumerica silim e da
quella accadica sˇala¯mu= «essere sano», «essere in salute».2 Riferito ad un
oggetto inorganico, il sˇa¯ lôm ebraico viene a significare: «integro», «non
decomposto», «intatto», «indenne» (uscire illeso da una sciugura, da un
incidente). Riferito, invece, ad una comunità esprime il suo «ordine socia-
le», il suo «benessere esteriore». Nel testo della Regola della Comunità
di Qumran, sˇ a¯ lôm significa coesione interna dei membri della comuni-
RCatT XXXIV/1 (2009) 83-102  © Facultat de Teologia de Catalunya
*  Ponència presentada en el Congrés Internacional Iustitia, pace e integrità del creato,
Roma, 15-18 abril 2009.
1. Quindi non coincide con i termini delle lingue neolatine: pau, paz, pace, paix, ecc. 
2. Cf. G. Gerleman, «sˇlm» en Jenni, E. – Westermann, C. (ed.), Dizionario Teologico
dell’Antico Testamento, II, Casale Monferrato 1982, col. 830-845. 
tà.3 Il nome sˇa¯lôm assume nei testi biblici una portata che trascende per più
versi quella dei corrispondenti nomi delle letterature classiche greca e lati-
na. Ed è proprio questa portata semantica più larga del nome ebraico sˇa¯lôm
che ci permette di riflettere sulla cultura biblica della creazione e della
pace. 
Di solito davanti al fascino e all’ambiguità del termine «pace» ascoltiamo la
domanda: basta bandire la guerra per rispettare la pace? «Pace» è una parola
così perfettamente «buona», che non è possibile sottrarsi al suo fascino. Essa
ha significato da sempre le cose più diverse per le più diverse persone e per le
più diverse situazioni. Altrimenti non si spiegherebbe come tutti possono unirsi
così spontaneamente e così in generale a favore della pace. Ma questa tendenza
generale contiene anche una ammonizione rivolta a tutti coloro che adoperano
la parola «pace» con troppa legerezza, a quelli che hanno sempre in bocca la
pace come una formula di scongiuro. 
1.  Pace nei rapporti interumani 
L’umanità si trova oggi in una crisi il cui vertice catastrofico forse sta anco-
ra davanti a noi. La crisi è visibile nei settori della giustizia, della pace e della
natura. Non c’è pace senza giustizia, non c’è giustizia senza pace: «Giustizia e
pace si sono baciate» (Sal 85,11b). Non c’è pace tra gli uomini senza pace con
la natura. Non c’è pace con la natura senza pace tra gli uomini. Voler realizzare
tutto ciò che è tecnicamente possibile significa comportarsi in maniera non tec-
nica. Corriamo oggi il pericolo di distruggere nel giro di pochi decenni la base
dell’esistenza di piantte, animali e uomini. 
Infatti possiamo anche avere tutte le ragioni per opporci alla guerra, ma a
che giova se non sappiamo dire che cosa la pace sia, possa e debba essere? Ma
anche il rifiuto della guerra quale realtà e concetto opposto alla pace è poi così
«normale» come sembra a prima vista? 
Che lo si voglia o no la pace è un’opera politica, giacché riguarda il modo
in cui gli uomini organizzano i rapporti fra società e fra stati. Ma la Chiesa, per
fedeltà a certe esigenze etiche fondamentali, può essere costretta a «condanna-
re» l’una o l’altra guerra, a mettersi in guardia dall’una o dall’altra politica di
difesa.4
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3. Cf. F. Raurell, Regla de la Comunitat de Qumran, Barcelona 2004, 127; J. E.
Harding, «The Wordplay between the Roots ksˇl and sˇlm in the Literature of yhd», RQ 19
(1999-2000) 69-82. 
4. Queste domande ci mettono davanti il bisogno di nuovi percorsi per una più profonda ed
esigente teologia della pace. Di fatto, la teologia può anche essere nociva, come constata e 
Secondo la visione dei profeti veterotestamentari, per pace si intende com-
pletezza e salvezza dell’uomo e della società e va attuata nel presente, senza
tramandarla a un futuro lontano. Quando Gesù proclama «beati gli operatori di
pace»5 afferma che la pace è qualcosa di realizzabile e che dev’essere realizza-
ta. Chiaramente si dice che i cristiani non sono chiamati ad attenderla passiva-
mente, bensì a farla. 
In nessun altro aspetto la questione sembra così difficile come in quello che
riguarda la violenza. Né l’esigenza di amare i nemici, né l’invito a «porgere
l’altra guancia» forniscono delle indicazioni sul modo in cui i cristiani di deter-
minati paesi possono lottare per la giustizia e per la libertà. E tuttavia non
avvertiamo forse che si indebolisce la forza del Vangelo e si rende insipido il
sale della terra, passando sotto silenzio questi appelli ogni volta che non si
adattano alle soluzioni imposte dal comune buonsenso? 
L’espressione chiave del vangelo di Giovanni è: «E la Parola si fece
carne».6 Carne è presenza corporea. La sua pace è già presente nella comunità.
Il cammino verso l’interiorità, già documentato nel quarto vangelo, giustifica la
ricerca della pace anzitutto nel cuore di quanti sono disposti a realizzarla. Sono
proprio costoro i possibili operatori della pace, poiché le affezioni suscitano
affezioni, l’amore suscita l’amore, l’odio suscita l’odio.
È già difficile trovare il giusto atteggiamento cristiano nei conflitti che coin-
volgono solo poche persone: armonizzare l’esigenza di riconciliazione con
quella di giustizia, non confondere l’amore per la pace con la paura del perdere
la vita.7
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denuncia Juan Sobrino per la produzione di «cristologie oggettivamente nocive» (J. Sobrino,
Gesù Cristo liberatore. Lettura storico-teologica di Gesù di Nazaret, Assisi 1995, 10). Sobrino
accusa quelle cristologie che offuscano il volto di Gesù proponendo una fede in lui, che non
metteva in crisi e non si sentiva a disagio in mezzo alla schiavitù, alle oppressioni, alle ingiusti-
zie. Forse non c’è altro campo oggi come la teologia della pace nel quale poter fare esperienza
della frivolità, dell’irrilevanza e persino della nocività del pensare cristiano nella storia. 
5. Mt 5,9. 
6. Gv 1,14. Al governatore romano. Gesù dice: «Il mio regno non è di questo mondo» (Gv
18,36). Qui occorre respingere il malinteso dell’al di là. «Questo mondo», o in breve «il mondo»
è il mondo delle potenze. Il suo regno non è di questo mondo, ma è nel mondo. 
7. Oggi si sente dire spesso che la dottrina della guerra giusta non è più valida. Il nostro
compito può essere solo quello di perseguire una pace giusta. Non è difficile credere che ciò sia
vero nel senso che il superamento dell’istituzione politica della guerra è ora condizione di
sopravvivenza per l’umanità. Ma non si devono confondere gli obiettivi necessari con i dati di
fatto odierni. Il fatto che non si possa applicare alle guerre perduranti del terzo mondo il criterio
dello scopo giusto e dei mezzi giusti non elimina di per sé queste guerre. La dottrina della guerra
giusta non dovrebbe mai significare che la guerra è in sé giusta. Si è parlato spesso del pacifismo
della Simone Weil. Ma essa vede con chiarrezza che i veri perdenti non sono gli Stati che soc-
combono ma i soldati dell’una e dell’altra parte; in quanti sono mandati a combattere individua
degli schiavi, la guerra rientra nelle moderne forme di schiavitù: «Certo, ci sono sempre state le
Quando si dice che un cristiano non potrebbe essere pacifista, è importante
fare delle precisazioni. Se si tratta di un pacifismo che consiste nel ridurre la
pace alla «non guerra» a costo di adeguarsi a tutte le ingiustizie e a tutte le
oppressioni, è chiaro che nessun cristiano si può identificare in esso. Ma è una
visione caricaturale del pacifismo, che non adottano quasi più nemmeno coloro
che rivendicano questa etichetta. In modo analogo, il pacifismo puramente
individualista, basato sul rifiuto di rischiare la propria vita qualunque ne sia il
motivo, sarebbe totalmente contrario a una concezione cristiana della dignità
dell’uomo. Il problema non è di sapere se bisogna essere pronti a «dare la vita»
per difendere delle persone o dei valori,8 ma sapere se per difendere queste
persone o questi valori è o no legittimo «prendere la vita» di altri uomini, fos-
sero anche aggressori o criminali. 
Il cristiano non-violento non cerca nel Vangelo esempi di simili tecniche:
nulla, né la «non-resistenza» di Gesù di Nazaret né le beatitudini, né l’invito a
porgere l’altra guancia è trasferibile in modo diretto come tecnica di azione
non-violenta. Il cristiano non-violento ricercherà tali tecniche insieme ad altri
cristiani o non, ispirandosi soprattutto ad esempi storici di efficace non-violen-
za: Gandhi, Martin Luther King e altri meno noti. Tuttavia egli si rifiuta di
ridurre a mera interpretazione spirituale e soggettiva gli aspetti radicali del
messaggio e dell’esempio di Gesù nei confronti della violenza: si dovrebbe
trarre esempio non soltanto dagli «ideali» del Regno, ma anche da indicazioni
molto precise sul modo in cui è possibile disinnescare la violenza umana senza
raddopiarla con una violenza simmetrica.9
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guerre; ma l’elemento che caratterizza la nostra epoca è che sono fatte dagli schiavi. E, per di
più, queste guerre in cui gli schiavi sono mandati a morire in nome di una dignità che non viene
mai loro accordata, queste stesse guerre costituiscono l’ingrenaggio essenziale del meccanismo
dell’oppressione»: (S. Weil, «Risposta a una domanda di Alain», en ead., Sulla guerra. Scritti
1933-1943, Milano 1998, 44). 
8. Dai martiri dei primi secoli a Martin Luther King, non mancano gli esempi dei pacifisti
cristiani che hanno dimostrato con i fatti la loro disponobilità a sacrificare la propria vita per gli
altri. Il cristiano non violento rimprovera al teologo della guerra giusta di aver fatto dell’eccezio-
ne la regola, di aver sviluppato come dottrina centrale che, piuttosto che limitarla, legittima la
guerra, e di aver relativizzato la non-violenza al punto di farne una semplice «vocazione» indivi-
duale, una semplice «testimonianza profetica» dei valori del Regno che verrà. Sull’analisi della
dinamica del conflitto non-violento, anche se poco convincente, cf. J. Semelin, Pour sortir de la
violence, Paris 1983, principalmente p. 22-36. 
9. J.-M. Muller nell’invito a «porgere l’altra guancia» non vede un comandamento da osser-
vare alla lettera come una «legge», e neppure lo intende come una semplice metafora della voca-
zione ultima del cristiano alla reconciliazione. Egli lo ritiene piuttosto un’esortazione a inventare
atteggiamenti analoghi, ossia atteggiamenti con i quali, prendendo su di sé la violenza invece di
«renderla», si cerchi di troncare sul nascere il processo infernale e senza fine della proliferazione
della violenza omicida (cf. J.-M. Muller, Strategie de l’action non violente, Paris 1981, 34). 
Su questa linea si muove l’enciclica di Giovanni XXIII, Pacem in terris
1963. Più che soffermarsi sulle condizioni di una guerra giusta nell’era nuclea-
re, egli preferisce insistere sulle condizioni di una vera pace: giustizia, libertà,
fiducia, rispetto dei diritti, e soprattutto edificazione di una «comunità mon-
diale».10
L’apostolo Paolo in Ef 2,11-22 manifesta la gioia per aver toccato con mano
nella Chiesa, la partecipazione di pagani ed ebrei alla stessa realtà salvifica,
alla stessa speranza. Questa comunità di mondi con storie e mentalità così
diverse, sono popoli salvati insieme. L’effetto ultimo, riassuntivo, della risurre-
zione di Cristo, è riconciliazione, abbattimento dei muri, pacificazione, vici-
nanza e familiarità con tutti gli uomini e con Dio. In Ef 2,11-22, Paolo guarda
al mistero di redenzione, al disegno pensato eternamente da Dio per il mondo e
per l’uomo e ne vede la cifra sintetica nella pace.11
Paolo identifica Cristo con la pace, che in dipendenza da Is 9,5 e in sinto-
nia con ciò che posteriormente interpreta la tradizione rabbinica, vede nel
Messia il Principe della pace. «Di ciò che era diviso, egli ha fatto unità»: que-
sto è per Paolo nella lettera agli Efesini, lo scopo e il senso più profondo
dell’agire e della missione di Gesù, un agire che apre al mistero di Dio e che
può essere espresso dicendo semplicemente che Egli ha vissuto «evangeliz-
zando la pace». Per superare il mondo il mondo della frattura e della separa-
zione Gesù in se stesso fa dei due mondi; quello dei giudei e quello dei pagani
come segno dell’intera umanità, un uomo nuovo (νθρωπς καινς) assolu-
tamente nuovo e che ponga questo essere nuovo in una relazione rinnovata
con Dio stesso pagando questa nuova creazione di persona sulla croce. Educa-
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10. Jürgen Moltmann, docente di teologia sistematica alla Facoltà Evangelica dell’Univer-
sità di Tubinga, pur riconnoscendo il valore di questo tipo di documenti, crede che dovrebbero
essere articolati su diversi piani incominciando dal basso, quindi dal gruppo voluntario; poi dalle
comunità locali dell’eucaristia e del battesimo. Seguono le chiese territoriali con il compito di
assumere i conflitti più significati per favorire sul piano delle conferenze regionali di pace. Final-
mente la chiesa universale che si è manifestata finora soltanto a livello confessionale a Roma, a
Ginebra. Moltmann insiste che per tutte le forme organizzative in cui l’attività della Chiesa si
svolge dovrebbe valere il motto: «Pensa in modo globale, agisce sul piano locale». Soltanto se a
tutti i livelli, nella chiesa universale, nelle chiese territoriali, nelle comunità locali e nei gruppi
per la pace, s’imporrà un nuovo e comune processo de apprendimento in vista della giustizia e
della pace i grandi documenti ecclesiali potranno farsi sentire finalmente con un’unica voce e
trovare pure ascolto (cf. la suggestiva opera di J. Moltmann, Gerechtigkeit schafft Zukunft,
München 1989, 70-79). 
11. I versetti 14-18 di Ef 2,11-22 costituiscono il testo chiave di questa visione teologica, il
nocciolo di tutta la lettera agli Efesini, così come lo vede il commento di M. Bouttier, L’épître
de saint Paul aux Éphésiens, Genève 1991. È una posizione abbastanza comune tra i commenta-
risti moderni della lettera. 
re alla pace è anche parlare di Dio e di Cristo in modo diverso, come direbbe
Molinari.12 
2. Una cultura della creazione di base biblica 
Secondo la fede biblica, giudaica e cristiana, le fondamenta spirituali su cui
deve poggiare la conversione che gli uomini sono chiamati a compiere, dallo
sfruttamento sconsiderato della natura alla riconciliazione rispettosa con essa,
sta nel percepire l’opera creatrice di Dio e il Cristo cosmico e redentore univer-
sale. Si tratta di un convincimento che non toglie la fede nel Dio dell’alleanza
e nel Cristo personale né la sostituisce con una visione religiosa del mondo, ma
la situa nel più ampio orizzonte del Dio creatore e della signoria di Cristo.13
L’etica aggressiva che contraddistingue il mondo moderno rispecchia la
mentalità di uomini irriconciliati e i loro sogni nichilistici di onnipotenza.
Un’etica di riconciliazione, di ispirazione biblica, invece, riflette una vita che
tutte le creature devono vivere insieme. Invece di un’etica aggressiva, tipica
della società moderna, avremmo allora un’etica difensiva, tesa a preservare il
carattere di una vita che va salvaguardata. Quando ebrei e cristiani oggi profes-
sano una fede nella creazione producono una resistenza diretta contro la distru-
zione della natura e l’autodistruzione degli uomini. Il sostegno difensivo della
vita e la sua promozione produttiva non si escludono a vicenda, ma si legano
saldamente tra loro. Un’etica che miri a conciliare i bisogni della cultura
umana con le condizioni e le energie rigenerative della natura non è interessata
soltanto a pareggiare i conti, ma intende garantire anche una cooperazione pro-
duttiva onde assicurare la cumune sopravvivenza.14 
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12. C. Molinari, «Educare alla pace è anche parlare di Dio in modo diverso», en G. No-
velli (ed.), Per una teologia della pace, Roma 1987: «Tutta la teologia cattolica può ancora
essere percorsa da dinamiche violente e discriminatorie. Spesso perciò con una teologia inade-
guata noi contribuiamo all’educazione di uomini violenti pur difendendo ideali di pace e procla-
mando il vangelo della fratellanza universale» (pp. 15-16). Va ricordato come utile istrumento di
consultazione L. Lorenzetti (ed.), Dizionario di teologia della pace, Bologna 1997. Purtroppo
non si può dire che la Chiesa abbia sempre sentito come una sua priorità quella di assumersi la
responsabilità storica, anzi come nota E. Benvenuto, «Pace e teologia», en Il Regno. Attualità
35 (1990): «L’analisi storica dimostra con un’evidenza quasi scorsolante che il tema della pace è
penetrato nella cristianità generalmente sotto il segno del suo contrario: ossia a causa dell’esi-
genza di dare legittimità alla guerra “giusta”, se non addirittura “santa”» (p. 321). 
13. Anche se limitandosi al campo cristologico, l’argomento è trattato dettagliatamente da
J. Moltmann, Der Weg Jesu Christi. Christologie in messianischen Dimensionen, München
1989 (cap. VI: «Der kosmische Christus»). La pace di Cristo è universale, interumana e
dell’uomo con il Cristo, e permea l’intero creato. 
14. Come vedremo più avanti, il primo capitolo della Genesi, quindi il primo capitolo della
Bibbia interpreta il mondo, il cosmo come l’opera ben ordinata di una volontà pianificatrice e 
3.  Le teologie bibliche della creazione 
Parlare di creazione significa affermare che il mondo è opera di Dio. La
prima proposizione della Bibbia, ebraica e cristiana dice che il Dio vivo ha
creato il cielo e la terra (Gn 1,1). Tanto all’inizio quanto alla fine del mondo ci
sta Dio. E «il cielo nuovo e la terra nuova» sono l’ultimo tema della duplice e
unitaria Bibbia cristiana (Ap 21-22). Il primo articolo del Credo cristiano affer-
ma con decisione: «Credo in Dio, Padre onnipotente, creatore del cielo e della
terra», e termina similmente parlando della teologia della creazione: «Credo…
nella vita eterna». Lo sguardo gettato all’inizio e alla fine abbraccia tutto quan-
to la fede biblica ha da dire su Dio e sulla sua relazione con il cosmo. Tale fede
fa parte della confessione che Jahve è Signore di tutto e di tutti. La prima e
l’ultima lezione della Bibbia cristiana ci dicono che il mondo è una creazione
di Dio.15
Tuttavia la teologia della creazione non sta al centro della teologia cristiana
e del discorso teologico. La ragione che si suol dare è che la prima professione
di fede suona così: «Jahve, il nostro Dio tribale, ci ha tratti fuori dall’Egitto»,
questa potrebbe essere la parafrasi di Dt 6,20-25.16 Dio viene sperimentato e
confessato in questa liberazione di tutto il gruppo etnico. L’esperienza della
liberazione si articola come confessione di Dio. Non si guarda alla libertà del
singolo ma solo e sempre a quella di tutto il gruppo etnico. L’esperienza della
liberazione rende più profonda l’esperienza di Dio. 
La grave crisi ecologica ha indotto a prospettare diverse nuove concezioni
teologiche, genericamente denominate «teologia ecologiche». Si sente il biso-
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creatrice: «E Dio vide quanto aveva fatto; ed ecco era cosa molto buona» (Gn 1,31). L’Assem-
blea Plenaria del Consiglio Ecumenico, del 1993, nel suo terzo argomento chiede l’«integrità del
creato» («integrity of creation»). Integer, «integro» significa nel suo senso originario latino,
«intoccato», «non intaccato» (abbiamo visto come il sˇa¯ lôm ebraico viene a significare «non
decomposto», «intatto», «in buona salute»), in ogni caso non distrutto. Evidentemente dall’inizio
dell’agricoltura e dell’addomesticamento degli animali, l’uomo non ha lasciato intoccato il
mondo, ma questo non significa che non lo possa lasciare indistrutto. 
15. Per una trattazione più ampia del tema mi sia lecito indicare il lavoro di F. Raurell,
«L’home i la natura, aproximació bíblica de l’ecologia», en Id., Del text a l’existència, Barcelo-
na 1980, 252-307. 
16. Dt 20: «Quando, in avvenire, il tuo figlio ti domanderà: come mai il Signore, Iddio
nostro, vi ha dato queste istruzioni, queste leggi e queste prescrizioni? Tu gli risponderai: erava-
mo schiavi del faraone in Egitto, ma il Signore ci trasse dall’Egitto con la sua pottenza…»
(vv. 20-21). Israele descrive in maniera singolare il proprio rapporto con il Dio tribale. Si rappre-
senta Jahve come un grande principe orientale, che stringe alleanze con i suoi vasalli, e Israele sa
di essere un suo vasallo. Con tale alleanza il grande principe si impegna a proteggere il vasallo
dai nemici e ne garantische il diritto alla patria, alla terra e alla vita. 
gno di una rinnovata riflessione sulla creazione. Ciò malgrado la discussione
teologica è portata avanti solo da pochi.17
La storia dell’essegesi mostra l’esistenza di molti riserbi nei confronti della
teologia della creazione. Poco si studiano e si prendono sul serio la ricchezza e
la molteplicità delle teologie bibliche.18
Le diverse visuali dei testi mostrano che le teologie bibliche della creazione
non sono affatto espressione dell’ingenuità acritica o dell’ottimismo infantile
di uomini antichi, che l’uomo che vive a cavallo tra il secondo e il terzo mil-
lennio non è più in grado di condividere, viste le catastrofi attraverso cui è pas-
sato e che teme. Storicamente la teologia biblica della creazione è pervenuta
alla sua maturità e alla sua densità proprio attraverso le catastrofi sperimentate
e quelle che si profilano imminenti.19 I grandi schemi della teologia della crea-
zione furono formulati per la prima volta nella crisi dell’esilio babilonese nel
vi secolo aC. Dopo di allora le ingiustizie, le discriminazioni sociali del v e iv
secolo aC hanno portato in numerosi Salmi e in alcuni libri sapienziali, special-
mente nel libro di Giobbe, a confrontarsi, sul piano della teologia della creazio-
ne, con la malattia, la miseria, le istituzioni ingiuste, la sofferenza. Infine, gli
scossoni sociali e religiosi verificatesi a partire dal ii secolo aC provocarono un
inasprimento apolittico delle tradizioni della teologia della creazione: Dio e il
mondo degli uomini sono adesso sperimentati così estranei l’uno all’altro che
la via verso una realtà della vita conforme alla creazione è solo sperata sotto
forma di avvento di Dio per la salvezza e la liberazione della sua creatura della
potenza del male. Essa è la speranza che l’origine voluta dal Dio creatore
FREDERIC RAURELL90
17. L’immagine della creazione ben ordinata o l’armonia matematico-musicale delle leggi
fondamentali della natura non sono l’intera verità. La Bibbia conosce anche, naturalmente, la
storia sanguinosa, orrenda, dell’umanità. Questa storia e la redenzione in essa sono il vero e pro-
prio argomento della Bibbia. I primi undici capitoli della Genesi descrivono, con raconti mistici,
come prese avvio questa storia. Talvolta moderni critici ecologici hanno accusato la religione
biblica di essere all’origine della violenza perpetrata dall’uomo sulla natura, precisamente con la
frase: «Prolificate, moltiplicatevi e riempite il mondo, assoggetatelo e dominate sopra i pecsci
del mare e su tutti gli uccelli del cielo e sopra tutti gli animali che si muovono sopra la terra»
(Gn 1,28). Che questa espressione, nell’epoca industriale moderna, sia stata usata come giustifi-
cazione di un rapporto senza scrupoli, pazzesco con la natura, può essere vero. Ma la critica non
riguarda di certo l’intenzione dell’autore del racconto sulla creazione. Il Dio che parla qui è il
medesimo che al Sinai annuncia al suo popolo l’ordinamento morale che è condizione di vita. 
18. È poco studiata la dottrina della creazione nei profeti (per esempio, in Isaia), nei sapien-
ziali (per esempio, nei Proverbi, in Giobbe), nei salmi, negli scritti paolini. 
19. Le questioni concrete sono di attualità scottante, non solo politicamente ma anche
intraecclesialmente. Orientamenti «conservatori» e «radicali» nutrono, sia nella Chiesa che nella
società civile, concezioni inconciliabili, non soltanto sul piano politico, ma ache su quello teolo-
gico. Cf. C. F. von Weizsäcker, Die Zeit drängt Eine Weltversammlung der Christen für Gere-
chtigkeit, Frieden und die Bewabtrung der Schöpfung, München 1986, 119-122. 
«come principio» pervenga finalmente al suo traguardo non nel corso di une
evoluzione lineare bensì mediantte l’intervento creatore di Dio stesso. Il
Secondo Testamento documenta in molteplici modi che il fondamento di que-
sta speranza è per la cristianità primitiva Gesù di Nazaret.20
A partire dal Rinascimento, nell’Europa occidentale Dio è stato sempre più
concepito nella figura del’onnipotente. E l’onnipottenza è valsa come la qualità
specifica della sua divinità. Dio è il Signore, il mondo è la sua proprietà, di cui
egli può fare quel che vuole. Egli è il soggetto assoluto, e il mondo è l’oggetto
passivo del suo potere. Nella tradizione occidentale, Dio venne spinto sempre
più nella sfera della trascendenza, e il mondo venne concepito sempre più in
termini di immanenza e profanità. Dio si sgancia dal mondo, per cui il mondo
può venire concepito anche a prescindere da Dio. Ora il mondo perde il proprio
carattere misterioso di creatura divina, subisce il «disincanto» delle scienze,
come Max Weber ha descrito questo processo.21 Il monoteismo rigido del cri-
stianesimo occidentale spiega sostanzialmente anche la secolarizzazione del
mondo e della natura.22
Essendo immagine di Dio in terra, l’uomo doveva concepirsi dunque come
padrone, ciò come soggetto di conoscenza e di volontà, che si contrappone al
mondo come ad un oggetto passivo, e lo sottomette. Soltanto mediante il pote-
re che esercita su questa terra egli crede che può conformarsi a quel Dio che è
il Signore del mondo. Così come Dio è il Signore e padrone del mondo intero,
così anche l’uomo cercherà di affermarsi come signore e padrone della terra e
dimostrare così i propri lineamenti divini. Secondo questa visione, l’uomo
diventa simile al suo Dio no con la bontà e la verità, no con la pazienza e
l’amore, ma attraverso il potere e il dominio. Che poi si tratti di una presa del
potere tipica del «maschio» ce lo testimonia anche il lessico occidentale23 che
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20. Cf. K. Löning - E. Zenger, Als Anfang schuf Gott, Düsseldorf 1997, 276-278. 
21. Cf. M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, (4 edizione curata da J. Winnckelmann)
Tübingen 1956, 74-81. Weber opera uno dei più vigorosi sforzi per affermare l’autonomia del
metodo della sociologia e ciò sulla base di una poderosa riflessione condotta more germanico, su
una grande quantità di materiali di ricerca: dall’economia alla storia delle religioni, dalla politica
al diritto e alla musica. 
22. È ciò che spiegava già nel 1956 il filosofo e sociologo A. Gehlen, Urmensch uns
Spätkultur, Hamburg 1956: «Al termine di una lunga storia della cultura e dello spirito, assistiamo
alla distruzione di una visione del mondo basata sull’entente secrète, di una metafisica che lavora
con forze concordanti e conflittuali. Si tratta di una distruzione provocata da un verso dal mono-
teismo, per l’altro dal meccanicismo tecnico-scientifico, cui ha preparato il posto lo stesso mono-
teismo, sdemonizzando e sdivinizzando la natura. Dio e la macchina sono sopravvissuti al mondo
arcaico, ed ora s’incontrano da soli» (p. 285). È un’immagine orripilante, perché in quest’ultimo
incontro fra «Dio» e la «macchina» non scompare soltanto la natura, ma anche l’uomo! 
23. Cf. F. Raurell, «Il mito della maschilità di Dio come problema ermeneutico», en Id.,
Lineamenti di antropologia biblica, Casale Monferrato 1986, 125-180. 
equipara la «natura» ad una donna: le ricchezze del suolo vengono «sfruttate»,
le montagne sono «domate», i corsi delle acque «regolati», la foresta «vergine»
è «penetrata», il «fondo senza padrone» viene «annesso», i «misteri della natu-
ra» sono «strappati dal suo seno». È apunto il linguaggio della violenza eserci-
tata dal maschio.24 Tale visione impedisce percepire che la vita è comunione; la
vita del creato è la comunione creaturale che comunica. L’immagine di Dio in
terra non è soltanto il singolo soggetto umano, bensì la vera comunione tra gli
uomini e la comunione degli uomini con la natura. Ciò che riflette la sapienza e
la bellezza del creato non sono le singole parti, bensì la comunione creaturale
nel suo insieme. 
Se gettiamo uno sguardo alla natura non possiamo limitarci a dire che un
Dio trascendente ha creato il mondo di quaggiù. Più aggiustato alla visione del
Primo e del Secondo Testamento è affermare che Dio Padre mediante la sua
Sapienza (Prv 8), mediante il suo Figlio (Ap 3,14; Io 1,3; Col 1,15-16),25 ha
creato nello Spirito il nodo. Per cui tutto esiste «da Dio» e «mediante Dio», ma
anche «in Dio». Attraverso il suo Spirito, Dio è presente in ciascuna delle sue
creature. 
4.  Quale posto alla teologia della creazione? 
Di solito non leggiamo i testi del Nuovo Testamento per illustrare la teolo-
gia della creazione. Chi cerca del materiale biblico sul tema della creazione
non pensa in primo luogo al Nuovo Tetamento. I dati biblici fondamentali di
una teologia della creazione si cercano nell’Antico Testamento e pure ivi in
poche pagine, cioè il più delle volte soltanto in Gn 1-3. E spesso non mancano
esegeti veterotestamentari che pensano che il tema della creazione non ha
all’interno del mondo delle fede veterotestamentaria alcun peso teologico pro-
prio.26 Per cui non stupisce vedere come l’esposizioni della teologia dell’Anti-
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24. Cf. C. Merchant, The Death of Nature. Women, Ecology and the Scientific Revolution,
San Francisco 1980, 18-24. 
25. Nella misura in cui l’immagine di Dio diventa più chiara, anche l’enigma del creato si
scioglie. La novità consiste nel fatto che le affermazioni su Dio creatore dell’universo, gli autori
sacri ora li riferiscono —e spesso con le stesse parole— a Cristo, cosicché noi, oltre ad una
visione del creato sviluppata finora in senso teocentrico, possiamo parlare di una destinazione
cristocentrica del mondo. Nella relazione Dio-Creazione, al posto del semplice nome di Dio può
entrare quello di Cristo: Cristo è l’inizio della creazione, attraverso di lui tutto è stato fatto, a lui
il mondo deve l’esistenza, in lui, attraverso di lui e per lui tutto venne creato (Col 1,15-16). 
26. Per a Karl Barth la nozione di creazione è secondaria in relazione a quella dell’alleanza:
«Die Existenz und das Wesen des von Gott gewollten und gezetzten Geschöpfs ist der Gegen-
stand und insofern die Voraussetzung seiner Liebe. So ist der Bund das Ziel der Schöpfung, die
Schöpfung der Weg zum Bunde» (K. Barth, Dogmatik III/I, Zürich 1958, 106). Ciò significa
co Testamento non comincino, diversamente dalla Bibbia e dal Credo cris-
tiano,27 con la teologia della creazione. 
Per ciò che riguarda il tema della creazione nell’Antico Testamento esegeti
e teologi sono stati influenzati dalla scuola tedesca del secolo scorso: G. von
Rad, C. Westermann, W. Eichrodt, W. Zimmerli, ecc. 
Così, per esempio, Zimmerli spiega perché il capitolo su Jahve, creatore del
mondo, non sia stato posto all’inizio ma nel capitolo quarto: 
È difficile non vedere come nelle affermazioni dell’Antico Testamento la «libe-
razione di Israele dall’Egitto» avvenuta nel mezzo della storia sia il primario punto
di orientamento. Partendo da tale punto viene tuttavia poi formulata in maniera
sempre più chiara anche la professione di fede nel creatore, professione di fede che
Israele è spinto a fare dall’incontro con gli sviluppati miti della creazione del pro-
prio ambiente […]. Così anche nel Credo cristiano l’introduttivo «Credo in Dio
Padre» del primo articolo, che precede la professione di fede nel «creatore del cielo
e della terra», non è comprensibile senza il secondo articolo.28
Ma Zimmerli non tiene sufficentemente conto che questo incremento sulla
professione di fede in «Gesù Cristo, suo unico Figlio», formulata nel secondo
articolo del Credo, non è pero giustificato, perlomeno dal punto di vista della
teologia della creazione, perché la metafora del padre indica in ambedue le
parti della Bibbia proprio il Dio creatore visto come un Dio pieno di amore e di
sollecitudine. La riduzione soteriologica e cristologica non tiene conto del fatto
che la professione di fede nel Dio creatore, quale Dio che vivifica facendo par-
ticipare alla propria vita, costituisce il fondamento di tutte le altre affermazioni
di fede. Non la cristologia è la chiave ermeneutica per comprendere la teologia
della creazione, bensì al contrario: il kerygma neotestamentario relativo
all’azione salvante di Dio nei confronti del Gesù crocifisso e risorto è una spie-
gazione straordinaria della potenza vivificante del Dio creatore.29 Il kerygma
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che la nozione di creazione è secondaria in relazione a quella di alleanza. Lo stesso sostengono
autori come E. Jacob, Théologie de l’Ancient Testament: «La notion de création est secondaire
par rapport à celle de l’alliance dont elle est tout à la fois la condition et la conséquence. La foi
au Dieu créateur tient une place moins grande que celle au Dieu sauveur et le Dieu qui a fait les
cieux et la terre est moins souvent et moins directement l’objet de la foi que le Dieu qui a fait
sortir son peuple hors d’Egypte. La foi au Dieu créateur n’est pas mentionnée dans le plus
ancien credo d’Israël: Dt 26,5ss» (p. 110). Cf. anche H. D. Preus, Theologie des Alten Testa-
ments, I, Stuttgart 1991, 270-271. 
27. «Credo in unum Deum, Patrem omnipotentem, creatorem caeli et terrae». E termina
similmente parlando della teologia della creazione: «Credo… in vitam aeternam».
28. W. Zimmerli, Grundriss der alttestamentlichen Theologie, Stuttgart 1972, 24s. 
29. Nella predicazione sinottica si accenna appena alla dottrina della creazione. In primo
piano sta la salvezza. Il riferimento della creazione a Cristo si mette in luce, principalmente nel
corpo paolino, quando Cristo viene designato come il nuovo Adamo, quando l’esistenza dei cre-
della redenzione dal peccato e della morte plasticamente condensato in
Gesù non può essere messo in concorrenza con la teologia biblica della crea-
zione. 
Il fatto che negli ultimi cinquant’anni la teologia abbia confinato il tema
della creazione piuttosto ai margini della riflessione ermeneutico-teologica
ebbe del resto anche delle motivazioni teologico-politiche che oggi non esisto-
no più. Anche se sempre in un tono moderato e sfumato, G. von Rad, è interes-
sante leggere qualche giudizio di questo grande esegeta: 
Israele impiegò un tempo relativamente lungo per porre la sua fede nella crea-
zione […]. L’antico «credo» cultuale non conteneva alcun accenno in proposito, e
quel giusto rapporto teologico Israele lo trovò solo quando apprese a inquadrare
teologicamente anche la creazione nella storia della salvezza… La rivelazione di
Jahve gli aveva schiuso l’ambito della storia, e in tale prospettiva doveva essere
anzitutto precisato il concetto di creazione […] vero è che l’antica fede jahvista,
fundandosi su precise sperienze storiche, concepì se stessa esclusivamente come
fede salvifica. lo si può senz’altro desumere dalle sue più antiche formulazioni con-
fessionali. Ma più importante del problema storico del sorgere della fede nella crea-
zione è certo il problema del mondo in cui Israele giunse a connetterla con la sua
fede salvifica fondata su fatti storici.30
La redazione P sottolinea la collocazione della creazione nel tempo in quan-
to inserisce la creazione nello schema delle toledot.31
Quando negli anni’30 dello scorso secolo Gerhard von Rad e Walter Eich-
rodt, due grandi esegeti dell’Antico Testamento, subordinarono la «teologia
della creazione» alla «fede salvifica» e alla «teologia dell’alleanza» in maniera
tale che la fede nella creazione non riuscì ad acquisire alcuna autonomia e
attualità e poteva essere vista soltanto in dipendenza dal complesso delle idee
soteriologiche, occorreva tracciare una chiara linea biblica di demarcazione nei
confronti dei tentativi di quel tempo di legittimare il nazionalismo richiaman-
dosi all’ordine biblico della creazione. È quanto si contiene nella significativa
conferenza tenuta da Von Rad al Congresso Internazionale di Biblisti dell’An-
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denti e della comunità viene concepita come nuova creazione, quando il battesimo viene consi-
derato come una seconda nascita, nella quale per anamnesi si compie l’evento della creazione e
dell’esodo (1Cor 4,4; Col 1,15). Ma si è riconosciuto Cristo anzitutto come il Signore della sal-
vezza e solo in un secondo tempo come il Signore della creazione. 
30. G. von Rad, Teologia dell’Antico Testamento, vol. I: Teologia delle tradizioni storiche,
Brescia 1972, 165-166. 
31. Von Rad presta poca attenzione alla dottrina della creazione, che occupa un posto di
rilievo negli scritti sapienziali. Cf., per esempio, Iob 38-40; Prov 3,19-20; 14,31; 20,32; Ecli 24.
Cf. F. Raurell, «Salm 8: la “doxa” constitutiva de l’home», en «Doxa» en la teologia i antro-
pologia dels LXX, Barcelona 1996, 267-280. 
tico Testamento celebrato a Gottinga nel 1935,32 dove subordina la fede nella
creazione alla fede nell’elezione. 
Oggi possiamo e dobbiamo sottolineare alla soglia del terzo millenio: il
mondo è voluto e amato da Dio per se stesso, appunto come sua creazione. E il
mondo dei popoli e delle religioni esistente al di fuori di Israele e al di fuori
della Chiesa non è semplicemente uno spazio privo di salvezza. La teologia
della creazione che leggiamo in Gn 1-11 non è un semplice preludio della sto-
ria della salvezza, ma sorregge, permea e abbraccia tutta la testimonianza bibli-
ca di Dio. La fede biblica nella creazione e la fede biblica nella redenzione
sono come due facce della stessa medaglia. Secondo ciò il Dio biblico è nella
maniera più profonda un Dio della vita, un Dio che cerca come tale la comu-
nione di vita con il cielo e con la terra. 
5.  La creazione nelle teologie del Nuovo Testamento 
Il Nuovo Testamento non contiene alcun racconto della creazione del mondo
e dell’uomo, di un nesso vitale fin dal principio buono e indistruttibile tra la crea-
ture e Dio. Al centro delle teologie del Nuovo Testamento c’è piuttosto l’idea
dell’azione salvante di Dio al termine di questo «eone», il cui tempo passa. 
Nella trasformazione apocalittica della teologia della creazione, con cui
abbiamo a che fare nei testi neotestamentari, il punto di partenza della valuta-
zione delle possibilità della creazione quale base della vita non è la fiducia nella
stabilità della creazione, bensì la fiducia nel fatto che la crisi attuale minacciosa-
mente aggravantesi non sfocerà alla fine nella catastrofe definitiva a quanto pare
inevitabile, bensì che Dio confinerà per sempre entro i loro limiti mediante
l’instaurazione escatologica definitiva della propria sovranità su tutto il creato. 
Nel contesto di teologie di stampo apocalittico, il tema della creazione non
affiora sempre in maniera esplicita. L’idea della vicinanza dell’avvento del
regno di Dio è anzitutto un’idea soteriologica. Ci si attende un’azione salvante
di Dio nel prossimo futuro.33
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32. G. von Rad, «Das theologische Problem des alttestamentlichen Schopfungsglaubens»,
en Id., Gesammelte Studien zum Alten Testament, München 21961, 146. Contro i tentativi di quel
tempo, dominato dall’ideologia nazionalsocialista, che voleva mescolare la teologia e la Chiesa,
attraverso la creazione, con l’ideologia nazionalsocialista, Von Rad, come abbiamo già visto,
contestò alla fede veterotestamentaria alla creazione qualsiasi autonomia e la subordinò alla fede
nell’elezione. 
33. Cf. R. Schnckenburg, Signoria e regno di Dio. Uno studio di teologia biblica, Bolo-
gna 1971, 16-22. La concezione soteriologica apocalittica ha una dimensione che riguarda la
teologia della creazione. Il regno di Dio è la salvezza della creazione dalla gravissima minaccia
portatagli dal caos. 
6.  L’attesa della creazione nella lettera ai Romani 
Le affermazioni relative alla teologia della creazione contenute in Rm 8,18-
23, che permettono di riconoscere molto chiaramente il nesso fra aspetti della
teologia della creazione e della teologia della rivelazione insiti nella soteriolo-
gia, non sono isolate nella lettera ai Romani. La riflessione della lettera è impo-
stata fin dall’inizio in maniera tale che le affermazioni sulla liberazione della
creazione diventono centrali. 
Il tema generale della prima parte principale della lettera (Rm 1,18-2,16) è
la situazione escatologica di crisi, che è analizzata in due riflessioni. La prima
(Rom 1,18-2,16) tratta della situazione generale creata dal fatto che tutti gli
uomini hanno peccato e sono sotto la rivelazione dell’ira di Dio. La seconda
riflessione contiene el brano (2,17-3,31) che pone la questione dell’importanza
della conoscenza della Legge (Tôrah) nel processo escatologico della rivela-
zione della giustizia di Dio. Il primo ragionamento (1,18-2,16) spiega la teolo-
gia della creazione: 
Si manifesta infatti dal cielo l’ira de Dio sopra ogni atto di impietà e malvagità
degli uomini che soffocano la verità nell’ingiustizia. Infatti ciò che di Dio si può
conoscere è loro manifesto. Poiché Dio stesso lo ha loro manifestato. Infatti, dalla
creazione del mondo in poi, le sue perfezioni invisibili possono essere contemplate
con l’intelletto nelle opere da lui compiute, come la sua potenza e divinità cossiché
essi sono inescusabili. Infatti, pur conoscendo Dio, non gli hanno dato gloria… 
In questo blocco letterario abbastanza omogeneo e concatenato, Paolo sta-
bilisce una situazione di fatto generale: gli uomini, pur avendo avuto una cono-
scenza iniziale di Dio mediante le sue opere (la natura per i pagani, gli inter-
venti nella storia per gli Ebrei) non hanno agito in conseguenza. Hanno allora
smarrito anche quel barlume iniziale, cadendo nell’immoralità e nell’idolatria.
La tesi di partenza (v. 18) è sviluppata argomentativamente in corrispondenza
ai suoi aspetti principali34 (ira di Dio – ingiustizia degli uomini), in due distinti
brani, il primo dei quali (1,19-25) descrive la permanente caduta nel peccato,
mentre il secondo descrive i suoi effetti (1,26-32). Questo secondo brano si
suddivide in due unità letterarie (vv. 26-27 e 28-32), caratterizzata entrambe
dalla stessa espressione iniziale («per questo Dio li abbandonò)». Con riferi-
mento ai pagani, Paolo mostra in dettaglio la situazione immorale in cui
l’atteggiamento descritto nei versetti precedenti li ha portati. Tale divisione
corrisponde allo schema sapienziale: azione-conseguenza, che non sta solo alla
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34. P. Rossano, «Lettera ai Romani», in Id. (ed.), Le Lettere di San Paolo, Roma 1976,
490-522. 
base dei vv. 22-25, bensì determina anche il rapporto tra la prima serie di argo-
menti (1,19-25) e la seconda (1,26-32). Infatti i fenomeni di dicadenza descritti
in 1,26-32 sono concepiti come castigo di Dio. La seconda serie di argomenti
sviluppa quindi il primo aspetto della tesi di partenza (rivelazione dell’ira di
Dio), mentre la prima serie di argomenti sviluppa il secondo aspetto della tesi
di partenza (ingiustizia degli uomini). 
L’azione di Dio consiste nel fatto che gli uomini che hanno disprezzato la
conoscenza di Dio, vengono abbandonati al loro modo di pensare con la conse-
guenza che essi agiscono in modo contrario alla creazione. È il pensiero (nûs),
il principio guida dell’antropologia stoica, quello che rifiuta di percepire la
rivelazione della potenza di Dio nella creazione e che perverte così se stesso,
con ripercussioni corrispondenti in tutti i modi sbagliati di agire de tutti gli
uomini. Nessun uomo ha perciò la possibilità di sfuggire al giudizio di Dio. 
Spesso questa parte della lettera ai Romani è stata considerata come un trat-
tato autonomo sulla conoscenza naturale di Dio, separata dal contesto successi-
vo. Ma tale visione è un errore. Infatti il valore della affermazioni relative alla
teologia della creazione diventa chiaro solo nel contesto complessivo dei cc. 1-
3. Il rifiuto della conoscenza di Dio che è accessibile a tutti gli uomini attraver-
so la percezione del mondo quale creazione di Dio conduce nel brano successi-
vo della lettera (2,17-3,31) a interrogarsi sul significato della conoscenza dei
giudei nel contesto della rivelazione escatologica della giustizia di Dio. 
La struttura teologica: creazione-Legge (Tôrah) rivelazione della giustizia
di Dio, sono viste in Romani come le fondazioni essenziali della conoscenza in
cui Dio si rivela agli uomini. Caratteristico del modo apocalittico di pensare è
il fatto che tali fondazioni non sono concepite come istituzioni eterne e incrol-
labili di Dio come nella teologia della creazione del documento P, ma sono pre-
sentate nel contesto di un drama escatologico nel corso del quale sta appunto in
gioco quanto non è stato realizzato come progetto originario. 
7.  La gloria dei figli di Dio come liberazione della creazione 
Dell’aspetto della teologia della creazione, che qui ci interessa, si parla
ripetutamente in modo esplicito, anzitutto nella tipologia Adamo-Cristo (5,12-
21): la pace con Dio, nuovamente fondata nella giustificazione per mezzo della
fede, elimina il dominio della morte sulla creazione protratasi «da Adamo fino
a Mosè» (v. 14). Particolarmente istruttivo è il ragionamento di Rom 7-8. Dopo
la liberazione dal dominio della morte e dalla pottenza del peccato si parla qui
della liberazione dall’antica tirania dell’osservanza della Tôrah e della sua
ripercussione sugli uomini e sulla creazione. La tirannia non promana dalla
Tôrah, bensì dalle potenze del peccato e della morte, che dominano l’azione
dell’uomo in maniera tale che essa non è in grado di esprimere quanto la Tôrah
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contiene. Il c. 7 parla della disperazione per questo fatto. La Tôrah, che in qua-
lità di rivelazione della volontà diu Dio è «santa, giusta e buona» (7,12) non
riesce a impedire che la potenza del peccato faccia diventare la «legge di Dio»
attraverso la creaturalità (la «carne») dell’uomo la «legge del peccato» (7,25b). 
A tutto ciò il capitolo 8 contrappone il ringraziamento per la salvezza da
questa dissociazione dell’uomo dalla natura, da se stesso e da Dio. Adesso il
nesso fra creaturalità, osservanza della Tôrah e giustizia di Dio, problematiciz-
zato fino all’estremo in Rom 7, può essere sviluppato positivamente. 
La vita guidata dallo Spirito è finalmente la vita che corrisponde alla Tôrah.
Di qui scaturisce la speranza nel compimento che ancora contrasta con le attua-
li sofferenze dei credenti (8,17). E il compimento dei credenti sarà nello stesso
tempo la liberazione della creazione della schiavitù della caducità (8,18-23).
Qui viene espresso in termini positivi il nesso fra realtà della creazione e cono-
scenza una stabilito in Rom 1,18-32. 
La rivelazione della gloria dei figli di Dio è vista come liberazione della crea-
zione in Rom 8,18-27. La tesi di partenza di questo brano testuale, così come si
esprime nel v. 18 («Io rittengo infatti che le sofferenze del momento presente non
sono paragonabili alla gloria futura che dovrà essere rivelata in noi»), contrappo-
ne ancor sempre la sperata redenzione definitiva dei credenti alla loro dolorosa
situazione attuale. Nella sofferenza che caratterizza l’esistenza dei credenti nel
tempo ancora perdurante dell’eone passeggero è nascosta la gloria futura. La sof-
ferenza dei credenti già liberati per essere figli li rende esponenti della creazione
sofferente e quindi portatori della speranza del suo compimento.35
Il testo di Rom 8,19-21 si riferisce alla creazione e al suo intreccio con il
destino dell’umanità. La creazione è personificata e dotata da qualità antropo-
morfiche, della capacità di soffrire e di sperare che confluiscono ambedue nel
motivo dell’attesa impaziente. La creazione ha un destino che condivide con
gli uomini. La creazione è stata sottoposta alla «caducità» (Rom 8,20) che cor-
risponde al modo sbagliato degli uomini mediante il quale questi soffocano la
verità che avrebbero potuto riconoscere dalle opere della creazione (Rom 1,18-
20). Tra la permanente caduta degli uomini nel peccato e l’assoggettamento
della creazione alla sofferenza della «caducità» esiste lo stesso che esiste tra la
rivelazione della figliolanza divina dei credenti e il compimento della creazio-
ne. Perciò la creazione sospira il compimento dell’uomo. 
L’idea che Dio comincia l’opera del compimento della creazione infonden-
do il suo Spirito nell’intimo dell’uomo significa che il credente è guidato com-
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35. Cf. l’interessante analisi di J. Schlosser, «L’espérance de la création (Rom 8,18-22)»,
en R. Kuntzmann (ed.), Ce Dieu qui vient. Études sur l’Ancien et le Nouveau Testament offer-
tes au Professeur Bernard Renaut à l’occasion de son soixante-cinquième anniversaire, Paris
1995, 325-343. 
pletamente e prima di qualsiasi moto umano, nel suo modo di pensare, di par-
lare e di agire, dallo Spirito, che comincia a rifare la creazione prendendo
dimora nei credenti (Rom 8,9) e facendo così finalmente della creazione lo
spazio della rivelazione di Dio e della risposta consapevole dell’uomo, cosa
che essa sarebbe dovuto essere fin dall’inizio. 
8.  Il riposo sabbatico della terra 
La creazione e conservazione del mondo da parte di Dio è certamente uno
degli argomenti principali degli inni veterotestamentari. Essendo creato e con-
servato da Dio in modo così meraviglioso, il mondo ha in sé una gloria da cui
emana direttamente canto di lode e testimonianza; in altre parole: esso non è
solo l’oggetto, ma al tempo stesso soggetto del canto di lode. 
Il primo e il secondo comandamento del Decalogo sono la chiave di lettura
della concezione che Israele ha del mondo.36 La lotta contro l’idolatria e la tra-
sfigurazione mitica delle forze naturali, della potenza generativa, della fecon-
dità della terra e dei cicli lunari avrebbe «mondanizzato», cioè profanizzato, il
mondo. 
Ciò che a tale proposito si scrive è indubbiamente vero, dove però i termini
cui si è ricorsi sono desunti dalla moderna teologia della secolarizzazione e
mostrano una particolare affinità che una moderna visione del mondo avrebbe
con la concezione che di esso aveva l’antico Israele. Ma le cose non stanno
affatto così. La distanza storica e culturale che separa la società industriale da
quel mondo nomadico-agricolo è troppo grande per autorizzarci a stabilire un
raffronto tra il pensiero moderno e il «pensiero ebraico». Comprensibile è
invece l’intento apologetico di contrastare ogni tentativo di ripaganizzare la
religione mediante l’ideologia di «sangue e terra», come facevano i nazional-
socialisti e certi cristiani tedeschi. In queste esposizioni apologetiche e storica-
mente datate della fede israelitica nella creazione e della concezione veterote-
stamentaria del mondo è sfuggito comunque qualcosa o non lo si colta in tutta
la sua profondità, cioè il «sabato della terra».37 L’etica biblica della creazione
è sostanzialmente un’etica sabatica, poiché il sabato è appunto la legge del
creato. 
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36. Su questo punto Von Rad potrebbe essere d’accordo, almeno da quanto scrive en G.
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Secondo Es 23,10-11, nel settimo anno Israele deve lasciare la terra incolta
perché «ne mangino gli indigenti del tuo popolo». In Lv 25,1-7 si ripropone la
legge del’anno sabatico, ma adducendo un’altra motivazione. Ora al posto del
dovere sociale abbiamo una finalità ecologica: «Il settimo anno sarà come
sabato, un riposo assoluto per la terra, un sabato in onore del Signore.» In Lv
25 la legislazione dell’anno sabbatico viene introdotta come legge di Dio rife-
rita alla presa di possesso della terra promessa e considerata come garanzia di
possesso: «Quando entrerete nel paese che io vi do, la terra dovrà avere il suo
sabato consacrato al Signore […] non seminarai il tuo campo e non potterai la
tua vigna» (vv. 2-4). E prossegue ancora nel v. 18: «Metterete in pratica le mie
leggi e osservarete le mie prescrizioni, le adempirete e abiterete il paese tran-
quilli.» Rispettare ogni sette anni il riposo sabbatico della terra significa riceve-
re le benedizioni di Dio stesso. Secondo Lv 26,1ss, il precetto sabbatico ha lo
scopo di sostituire quegli dèi della fecondità che agli altri popoli garantiscono
vita e benedizione: 
Non vi farete idoli […]. Osserverete i miei sabati e porterete rispetto al mio san-
tuario (vv. 3-13). 
Chi invece non li osserva, viene colpito dal “terrore, consunzione e febbre,
per soccombere davanti ai nemici: 
Devasterò io stesso il vostro paese […]. Quanto a voi, vi disperderò tra le nazio-
ni e vi inseguirò con la spada sguainata, il vostro paese sarà desolato e le vostre
città saranno deserte. Allora la terra godrà i sui sabati per tutto il tempo in cui
rimarrà desolata e non sarete nel paese dei vostri nemici; allora la terra si riposerà e
si compensarà dei suoi sabati (vv. 32-34). 
Nei vv. 42-43 si adduce una motivazione interessante: 
Io mi ricorderò della mia alleanza con Giacobbe, dell’allenaza con Isaacco e
dell’alleanza con Abramo, e mi ricorderò del paese. Quando dunque il paese sarà
abbandonato da loro (cioè, da Israele) e godrà i suoi sabati, mentre rimarrà deserto,
senza di loro… 
Anche secondo 2Cr 36,19-21, il popolo israelitico deve scontare la prigio-
nia babilonese perché non ha rispettato gli anni sabbatici della terra: 
Attuandosi così la parola del Signore, predetta per bocca di Geremia: finché il
paese non abbia scontato i suoi sabati, esso riposerà per tutto il tempo della desola-
zione fino al compiersi dei sett’anni (vv. 20-21).
Secondo questa concezione di anno sabbatico, dove la terra glorifica Dio il
suo Signore e la norma viene rispettata da tutto il popolo, appare chiaramente
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che non si tratta di una terra che viene data al popolo di Dio ma, al contrario, di
un popolo che viene assegnato alla terra di Dio perché ne abbia cura in quanto
è terra del Signore. L’anno sabbatico stà dunque ad esprimere il mistero vitale
insito in questa terra magnificata. Una terra rispettata sarà feconda, ma una
terra maltrattata diventarà sterile. 
Secondo la prospettiva della fede veterotestamentaria, l’anno sabbatico da
riconoscere alla terra deve essere considerato come il principio che il Creatore
stesso ha stabilito. Secondo la Bibbia, le regole sabbatiche sono la strategia
ecologica che Dio impiega per assicurare la vita che egli stesso ha creato. 
Conclusione 
Comune a tutte le teologie bibliche della creazione della pace è il fatto che
esse cercano di dire, malgrado tutte le esperienze dolorose e caotiche, il loro sì
di fondo al mondo e alla vita in tale mondo. Le teologie bibliche della creazione
non sono espressione dell’ingenuità acritica e dell’ottimismo infantile di uomini
antichi. Storicamentte è vero che la teologia biblica della creazione è pervenuta
alla sua maturità e alla sua densità proprio attraverso le catastrofi sperimentate. I
grandi schemi della teologia della creazione furono formulati per la prima volta
nella crisi dell’esilio babilonesse nel vi secolo aC. Dopo di allora le discrimina-
zioni sociali del v e iv secolo aC hanno portato nel libro di Giobbe e in numero-
si Salmi, a confrontarsi, sul piano della teologia della creazione e della pace con
la malattia, la miseria, le ingiustizie, la violenza e la sofferenza. Infine gli scos-
soni sociali e religiosi verificatesi a partire dal ii secolo aC hanno provocato un
inasprimento alla cui luce vanno letti anche i testi neotestamentari: Dio e il
mondo degli uomini sono adesso sperimentati così estranei l’uno all’altro che la
via verso una realtà della vita conforme alla creazione è solo sperata sotto forma
di avvento di Dio per la salvezza e la liberazione della sua creazione —uomini
compresi— dalla potenza del male. Essa è la speranza che l’origine voluta dal
Dio creatore come «principio» pervenga finalmente al suo traguardo non nel
corso di una evoluzione lineare, bensì mediante l’intervento creatore e salvatore
di Dio stesso. Il Nuovo Testamento documenta in molteplici modi che il fonda-
mento di questa speranza è per la cristianità primitiva Gesù di Nazaret. Nel con-
testo biblico complessivo la teologia della creazione e la soteriologia sono per-
ciò tra loro collegate in maniera indissolubile.
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Summary
When one contemplates the effects of human intrusions into the natural environ-
ment, ecological consciousness calls to mind physical survival, material prosperity, and
the problems of justice and peace. God’s creative activity includes not only the work of
origins but also that of salvation and consummation us well. The classical texts related
to creation theology by tradition are the opening chapter of the Book of Genesis. Cre-
ation theology is not secondary with regard to Covenant theology. For Christians, the
story of creation is told not simply by repeating the Old Testament text. More specifical-
ly, the fulfilment of created reality is described to us as a «recapitulation» in the mystery
of Christ.
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